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Abstract (Deutsch)
Während des letzten Jahrhunderts erlebt China massive soziale und kulturelle 
Änderungen, die sich vorwiegend durch schnelle Übernahme westlicher Normen und 
deren Ideen kennzeichnen. Zur gleichen Zeit ist Chinas historisches und kulturelles 
Erbe aber nie geschnitten worden und das chinesische Volk und die heutige chinesische 
Gesellschaft sind immer noch erheblich durch die Geschichte und seine traditionell 
kulturelle Identität geprägt, insbesondere durch Konfuzius und seine Lehren. Aber wer 
ist eigentlich Konfuzius und was sind seine Lehren? Wie sind sie mit der chinesischen 
kulturellen Identität in Verbindung gebracht? Die vorliegende Arbeit setzt sich ein 
Konfuzius und seine wichtigsten Ideen zu analysieren. Sie versucht dann den Kern 
der konfuzianischen Werte und ihre Bedeutung für die Entwicklung der Geschichte 
Chinas zu skizzieren. Auf der Basis dieser Untersuchung werden Einblicke gegeben um 
zu zeigen, dass Konfuzius und seine Lehren nicht untergegangen sind, sondern sie sind 
immer noch relevant. Eine angemessene Bewertung dieser Werte kann wesentlich dazu 
beitragen ein tieferes Verständnis über die zeitgenössische chinesische Gesellschaft und 
die chinesisch kulturelle Identität zu gewinnen.
Stichworte: Konfuzius, Konfuzianismus, China, kulturelle Identität
Abstract (English)
China has experienced massive social and cultural transformation during the last 
century, an era marked with rapid adoption of Western norms and ideas. In the mean 
time, Chinese cultural heritages have never been totally cut and the Chinese people and 
the Chinese society today are still considerably shaped by China’s unique past and its 
traditional cultural identity, especially by Confucius and his teachings. But who is Con-
fucius? What are his teachings? How are they related to the Chinese cultural identity? 
This paper endeavors to analyze Confucius, the founder of the Confucianism, and his 
main advocations, trying to outline the essence of confucian values and their signifi-
cance for the history of China. On the base of this examination, considerations will be 
given to demonstrate that Confucius and his teachings did not perished but are still 
relevant in modern China. An insight into the ideas of Confucius and a proper compre-
hension of these values can help to better understand Chinese contemporary society and 
Chinese cultural identity.
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1. Einleitung
Im 21. Jahrhundert wurde weltweit 
wohl kein anderes Land in einer der-
artigen Breite und Tiefe diskutiert wie 
China. Vielfach wird prognostiziert, 
dass China in den nächsten zehn Jahren 
die USA als Supermacht überholen, 
ablösen und dadurch international zum 
einflussreichsten Global Player aufstei-
gen wird (Mastel 1997:14, Lo 2007:13, 
Steinfeld 2010:71). Das Wirtschafts-
wachstum ist auf die Öffnung des chi-
nesischen Marktes in den späten 1970er 
Jahren zurückzuführen. Durch diese 
Öffnung sah sich China in den letz-
ten drei Jahrzehnten vielen Reformen 
gegenüber gestellt, wodurch das Land 
grundlegende Veränderungen erlebte, 
sowohl aus wirtschaftlicher, politischer 
als auch gesellschaftlicher Perspektive. 
Durch Chinas Öffnung und Reform 
hat sich auch das marktwirtschaftliche 
und gesellschaftliche Gedankengut der 
westlichen Welt sehr schnell in China 
verbreitet, wobei das Land der Mitte 
immer noch stark von der traditionellen 
chinesischen Denkweise und seinen 
eigenen geisteswissenschaftlichen Ideen 
geprägt bleibt, allem voran vom Konfu-
zianismus (Lin 2011:437ff.).
Aus diesem Kontext ergeben sich eine 
Reihe von Fragen: Was ist das chinesi-
sche bzw. konfuzianische Denksystem? 
Welche Beiträge hat Konfuzianismus 
zur Gestaltung der Geschichte Chinas 
geleistet? War China konfuzianisch und 
ist es immer noch? Wenn ja, inwieweit 
ist die chinesische Gesellschaft und die 
kulturelle Identität Chinas von den 
Lehren des Konfuzius geprägt? Diese 
Fragen zu beantworten ist schwer, wenn 
nicht unmöglich. Leider ist es jedoch so, 
dass nur sehr selten in der entsprechen-
den Literatur Angaben dazu gemacht 
werden, was denn das spezifisch konfu-
zianische an China nun genau ist und 
vor allem, wie sich bestimmte als konfu-
zianisch bezeichnete Verhaltensweisen 
tatsächlich an die chinesische Tradition 
anbinden lassen.
Um den Spezifika des Konfuzianis-
mus zu erörtern und die Lehren des 
Meisters zu erfassen ist ein Blick in 
die Vergangenheit unumgänglich. Als 
eine der meist verbreiteten Lehren der 
Welt prägt der Konfuzianismus die 
chinesische Geisteswelt bis heute. Sein 
Wirkungskreis umfasst insbesondere 
die ostasiatische Welt und erstreckt 
sich somit auf ungefähr ein Drittel der 
Menschheit.
2. Konfuzius und seine 
Gespräche
Woher kommt eigentlich das Wort 
Konfuzianismus? Das Wort geht zurück 
auf Konfuzius, also der Name, den die 
jesuitischen Missionare des endenden 
sechzehnten Jahrhunderts dem chinesi-
schen Meister Kong gegeben haben, der 
in alten chinesischen Quellen zumeist 
als Kongzi, eben Meister Kong, bezeich-
net wird (Rule 1986:15ff.). Kongfuzi 
(Lehrmeister Kong), der dann zu Kon-
fuzius latinisiert wurde, ist jedoch im 
chinesischen eine verhältnismäßig spä-
tere Wortbildung, die in den wirklich 
alten Texten nicht vorkommt. Hierbei 
ist allerdings anzumerken, dass der Kon-
fuzianismus jedoch keine von Konfuzi-
us gegründete Lehre ist, da dieser selbst 
sich stets auf ältere Weisheiten berufen 
hatte.1 Dennoch entwickelte sich im 
Laufe der Jahrhunderte nach Konfuzius 
eine beträchtliche Anhängerschaft, die 
sich seiner Lehren bediente und teilwei-
se erweiterte oder neu interpretierte. 
Besonders erwähnenswert sind in die-
sem Zusammenhang die Konfuzianer 
Menzius (370 v.Chr.-290 v.Chr.), Xunzi 
(312 v.Chr.-230 v.Chr.), Dong Zhongs-
hu (179 v.Chr.-104 v.Chr.) sowie die 
Philosophie des Neo-Konfuzianismus. 
Trotz solcher Entwicklung bleibt Kon-
fuzianismus immer überwiegend von 
Konfuzius geprägt, deshalb wird sich 
die Arbeit hier hauptsächlich auf die 
Lehre des Konfuzius, dem Gründer der 
konfuzianischen Schule, konzentrieren.
Geboren wurde Konfuzius 551 v. Chr. 
in der Stadt Qufu, wo er 479 v. Chr. 
auch starb.2 Er stammte aus einer eher 
unbedeutenden Adelsfamilie aus dem 
Staate Lu, der heutigen Provinz Shan-
dong. Konfuzius war der erste chine-
sische Denker, der es fertig brachte, 
andere Personen in seiner Umgebung 
derart zu inspirieren, dass durch seine 
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Lehren eine eigene Schule, der Konfu-
zianismus, entstand. Überlieferungen 
zufolge soll Konfuzius in seiner gesam-
ten Lebenszeit ca. 3000 Schüler unter-
richtet haben (Grube 1910:57f., Yao 
2000:53ff.). Es muss erwähnt werden, 
dass er einen großen Teil seines Lebens 
durchs Land wanderte und so Schüler 
von unterschiedlichen Provinzen und 
Städten aufnehmen konnte, die oft auch 
nur kurze Zeit bei ihm blieben (Biallas 
1981:29ff.). Seine Wandertätigkeit ist 
jedoch vor allem darauf zurückzufüh-
ren, dass er sein ganzes Leben hindurch 
nach einem Fürsten gesucht hat, der 
gewillt war, Konfuzius Lehren in die 
Tat umzusetzen. Zwar genoss er mit der 
Zeit einen hohen Ruf als weiser Lehr-
meister, dennoch vermochte niemand 
seine Predigten tatsächlich anzuwenden.
Erst im zweiten Jahrhundert vor Chri-
stus, also mindestens 300 Jahre nach 
dem Tod von Konfuzius, wurde das 
Hauptwerk, durch das wir von seinem 
Denken wissen, zusammengefügt: 
die Gespräche des Konfuzius (Lunyü). 
Konfuzius selbst hat der Nachwelt keine 
schriftlichen Aufzeichnungen hinter-
lassen, dennoch sind die Gespräche eine 
Sammlung von Sprüchen, die der Mei-
ster in allen möglichen Lebenslagen und 
zu höchst unterschiedlichen Themen-
kreisen von sich gegeben haben soll.3 
Das Lunyü wurde im 2. Jahrhundert n. 
Chr. von Zheng Xuan (127-200 n.Chr.) 
zusammengestellt, der sich verschie-
dener Texte und Spruchsammlungen 
aus unterschiedlichen Jahrhunderten 
bediente. Obwohl über Konfuzius 
Leben und Gedanken sehr viel nieder-
geschrieben wurde, gibt es genügend 
Spielraum für Interpretationen, da seine 
Lehren sehr allgemein gehalten waren 
(Makeham 2003).
3. Lehren des Konfuzius
Von der abendländischen Philosophie 
unterscheiden sich die Lehren des 
Konfuzius ihrer Methode nach grund-
legend. Im Gegensatz zu den meisten 
westlichen Philosophieströmungen 
findet sich im Konfuzianismus keine 
logisch ableitbare Struktur und es wird 
auch kein metaphysisches System kon-
struiert. Theoriebildungen, wie sie sich 
in der abendländischen Philosophie seit 
den Vor-Sokratikern finden, spielen im 
Konfuzianismus keine Rolle. Konfuzius 
lehrte eine Ethik, die auf verschiedene 
Situationen im alltäglichen Leben an-
wendbar und nicht in logische Formeln 
darstellbar ist (Liu 1998:16ff.). Deswe-
gen gibt es im Konfuzianismus, sowie in 
der gesamten chinesischen Geisteswelt, 
weder einen Satz der Identität noch 
einen Satz des ausgeschlossenen Wi-
derspruchs. Auffällig ist vor allem der 
Umstand, dass Konfuzius selbst keine 
revolutionären und neuen Gedanken 
in die Welt setzte, sondern „lediglich 
alte Weisheiten in gesammelter Form 
verkündete“ (Bauer 2001:53). So soll 
er einmal über sich selbst gesagt haben: 
„Ich bin keiner, der mit Weisheit gebo-
ren wurde, sondern ich liebe bloß das 
Altertum und bemühe mich ernstlich, 
ihm nach zu streben.“ (Legge 1960:201)
Das philosophische Interesse des 
Konfuzius gilt den menschlichen und 
sozialen Beziehungen. In der Wiederbe-
lebung der antiken Sitten und der von 
der Sitte getragenen Staatsverfassung 
sieht er die Rettung aus dem staatlichen 
und sittlichen Verfall seiner damaligen 
Zeit (Yao 2000:171ff.). Im Zentrum 
seiner Lehren steht stets das richtige 
Verhalten eines Einzelnen gegenüber 
anderen Individuen und der Gesell-
schaft, mit dem Ziel allgemeines Wohl 
und Glück aufkommen zu lassen. Seine 
Philosophie ist sehr praxisbezogen und 
darauf ausgelegt zu handeln und nicht 
bloß in Gedanken zu versinken (Soo-
thill 1923:31ff., Bauer 2001:58). Ab-
lehnend stand Konfuzius insbesondere 
dem Sinnieren über das Jenseits, Geister 
und alles Übernatürliche gegenüber. Er 
mahnte die Menschen erst Erkenntnis 
im Diesseits zu erstreben bevor sie sich 
über das Jenseits Gedanken machten.
Wir haben von Konfuzius selbst keine 
Angaben über ein System seiner Lehren, 
doch der Text der Große Lehre dürfte 
immerhin später die Gedanken, die ihn 
bei dem Unterricht leiteten, in einfacher 
und richtiger Weise gruppiert haben. 
Die Lehren des Konfuzius ruhen auf 
vier Säulen, nämlich Menschlichkeit 
(ren), Sittlichkeit (de), Rechtschaffen-
heit / Gerechtigkeit (yi), und Riten (li).
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3.1. Menschlichkeit
Mit dem Ausdruck Menschlichkeit ist 
der konfuzianische Zentralbegriff an-
gesprochen, unter den sich alle anderen 
konfuzianischen Tugenden und Ideale 
einordnen lassen. Die chinesische Be-
zeichnung dafür ist ren und wird häufig 
auch mit Menschlichkeit, Güte oder 
Menschenliebe wiedergegeben (Bauer 
2001:56ff., Yao 2000:253ff.). Auf die 
Frage, ob es einen einzigen Satz gäbe, 
mit dem sich der Inhalt von Mensch-
lichkeit ausdrücken lasse, gibt Konfuzi-
us die klare Antwort: 
„Was man sich selbst nicht wünscht, fügt 
auch anderen Menschen nicht zu.“ (Legge 
1960:301)
Bedeutend war für Konfuzius dabei 
stets, dass diese Menschlichkeit von 
Herzen kommt und aufrichtig gemeint 
ist, während falsche Freundlichkeit und 
Oberflächlichkeit zu verabscheuen sind. 
Ehrlichkeit und Aufrichtigkeit waren 
für Meister Kong auch in Freundschaf-
ten unumgänglich. Wenn man bei ei-
nem Freund einen Mangel wahrnimmt, 
so ist man verpflichtet ihm diesen 
mitzuteilen. Ändert dieser aber sein 
Verhalten nicht oder ignoriert den Hin-
weis, dann möge man nicht pedantisch 
wirken und ihn nochmals ermahnen, 
sondern es dem Freund selbst überlas-
sen, sich zu bessern. Daneben forderte 
Konfuzius auch allgemein dazu auf die 
Verhaltensweisen anderer zu beobach-
ten, um selbst daraus zu lernen: 
„Wenn wir einen Würdigen sehen, so 
denken wir daran, ihm gleich zu werden. 
Wenn wir einen Unwürdigen sehen, so 
prüfen wir uns selbst in unserem Innern.“ 
(Legge 1960:170)
Genauso wie es wichtig ist den eigenen 
Charakter zu stärken, wünscht ein 
Mensch, der ren hat, auch den Charak-
ter anderer zu fördern. Das Prinzip der 
Menschlichkeit ist sehr stark mit dem 
Begriff der Hilfsbereitschaft verbun-
den. Wer selbst nach Weisheit und 
Erkenntnis strebt, soll auch andere dazu 
motivieren – einerseits indem man sie 
unterrichtet, andererseits indem man es 
ihnen vorlebt (Liu 1998:19ff.).
3.2. Sittlichkeit
Wie zuvor erwähnt, sah Konfuzius 
in seiner Zeit einen Verfall der Sitten 
und hat daher deren Wiederherstel-
lung besonderen Nachdruck verliehen. 
Sittliches Verhalten betrachtete er auch 
als enge Verknüpfung zur moralischen 
Einstellung. Daher schloss für ihn die 
Sittlichkeit unmoralische Verhaltens-
weisen aus. Nach Konfuzius Meinung 
kann man nur mit mühsamer Kulti-
vierung die Tugend besitzen, aber ein 
Mensch mit Tugend wird niemals allein 
sein. So sprach er:
„Tugend wird nicht allein sein, [wer sie 
besitzt], wird Genossen haben.“ (Legge 
1960:172)
Sittlichkeit stand zu Konfuzius Zeit 
in engem Zusammenhang mit Sitten 
und Riten. Zeremonien angemessen 
abhalten, ein ordnungsgemäßes Verhal-
ten an den Tag legen und sich in seiner 
hierarchischen Ebene korrekt einzuglie-
dern bedeutete für Konfuzius sittlich zu 
handeln. Die Tugend zu verinnerlichen 
und nach ihr zu leben sah er als Ziel für 
die Menschen. Der Typus des sittlichen 
Menschen ist der „Edle“, ein Begriff, der 
sowohl ethisch als auch soziologisch zu 
verstehen ist. Ihm gegenüber steht der 
„Gemeine“, ebenfalls wiederum seiner 
moralischen Minderwertigkeit und 
seiner sozial niederen Stellung nach zu 
verstehen:
„Der Edle stellt Anforderungen an sich 
selbst, der Gemeine stellt Anforderun-
gen an die anderen Menschen.“ (Legge 
1960:300)
„Der Edle denkt an Tugend, der Gemeine 
aber an Komfort.“ (Legge 1960:277)
Es muss jedoch erwähnt werden, dass 
Sittlichkeit für Konfuzius nicht nur bei 
der inneren Überzeugung der Menschen 
eine wichtige Rolle spielte, sondern 
auch in der Regierung und Herrschaft. 
Konfuzius glaubte, dass all die großen 
Herrscher in den alten Zeiten tugend-
hafte Menschen gewesen sein sollen 
und deshalb sang er Lobreden zu diesen 
Herrschern für ihre Tugend.4 Um ein 
Volk gut regieren zu können muss der 
Herrscher einerseits sein Volk lieben, 
was durch Tugend ermöglicht wird 
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und andererseits sein Volk kennen, was 
durch Weisheit bewerkstelligt wird. 
Nur dann kann ein Regent die Ämter 
mit den richtigen Personen besetzen. 
Hierarchie spielte für Meister Kong 
eine grundlegende Rolle, denn sie war 
für ihn gleichbedeutend mit Ord-
nung – und nur in einem Staat, in dem 
Ordnung herrscht, kann es Glück und 
Frieden geben.
3.3. Rechtschaffenheit / Ge-
rechtigkeit
Eine andere Säule ist das yi, das oft als 
Gerechtigkeit oder Rechtschaffenheit 
übersetzt wird. Gerechtigkeit als Prinzip 
einer ausgleichenden Ordnung in einer 
Gesellschaft ist nicht eine konfuziani-
sche Erfindung, sie findet sich in allen 
Kulturen und ist historisch sehr weit 
zurückzuverfolgen. Natürlich wurde im 
konfuzianischen Kontext dieser Begriff 
verwendet, der heute meist nur ungenau 
und zu eng mit gerecht übersetzt wird. 
Das yi ist stark von der konfuzianischen 
Ethik geprägt und ist eine Tugend, die 
sehr stark in die Sphären der Sittlichkeit 
hineinspielt. Das fordert eine Haltung, 
die man vor sich selbst rechtfertigen 
kann. Besonders bedeutend ist in die-
sem Zusammenhang eine Objektivität 
in das eigene Handeln zu bringen und 
sich nicht von Vorlieben oder Abnei-
gungen leiten zu lassen. So sprach der 
Meister:
„Der Edle hat für nichts auf der Welt eine 
unbedingte Voreingenommenheit oder 
eine unbedingten Abneigung. Das Rechte 
allein ist es, auf dessen Seite er steht.“ 
(Legge 1960:168)
Der Edle hat also den Sinn für rechtes 
Tun verinnerlicht und folgt diesem 
intuitiv. So wird Gerechtigkeit vor allem 
als personale Gerechtigkeit und als Ei-
genschaft und Tugend eines Menschen 
verstanden, die zur Aufrechterhaltung 
der vorgegebenen Ordnung beitragen 
sollte. Im Konfuzianismus bezieht sich 
das yi auch auf Staat und Gesellschaft. 
Nach Konfuzius soll die Leitung eines 
Volkes nicht durch Gesetze und Strafen 
erfolgen, denn daraus ergibt sich unter 
den Menschen bloß ein ständiges Ver-
suchen, die Regeln zu umgehen. Gute 
Führung bedeutet aber durch gute Ta-
ten und richtiges Handeln, die gerecht 
und rechtschaffend sind, zu wirken 
(Nosco 2008:31ff.).
Auch in Bezug auf gewinnbezogenes 
Wirtschaften stellte Konfuzius das 
moralische Handeln als das wichtigste 
dar. Für ihn unterscheiden sich der 
Edle und der Gemeine dadurch, dass 
„der Edle sich nach der Gerechtigkeit 
richtet, der Gemeine aber am Ge-
winn“ (Legge 1960: 170). Alles was 
gegen die Gerechtigkeit ist, soll auch 
nicht weitergeführt werden. Deshalb 
sind Reichtum und Ehren, die durch 
Ungerechtigkeit erworben werden, für 
Konfuzius wie schwebende Wolken 
(Legge 1960: 200ff.). Aber heißt das 
dann, dass Konfuzius sich absolut gegen 
alles Gewinnbezogenes richtete und 
alles ablehnte was damit zu tun haben 
könnte? Zu Beantwortung dieser Frage 
sagte der Meister:
„Nicht nur auf die kleinen Gewinne 
achten. […] Die Konzentration auf kleine 
Gewinne verhindert die Bewältigung 
der größeren Angelegenheiten.“ (Legge 
1960:270)
3.4. Riten
Eine weitere Eigenschaft, die die Lehren 
des Konfuzius auszeichnet, stellen die 
Riten dar. Hier haben wir wieder das 
Problem der Übersetzungsungenauig-
keit. Das chinesische Zeichen ist li und 
in der westlichen Welt versteht man 
unter Riten oft einen religiösen Brauch. 
Der Begriff der konfuzianischen Riten 
ist im Gegensatz dazu sehr viel weiter 
gefasst und bezeichnet die abstrakte 
Idee der Gesamtheit aller Umgangs- 
und Verhaltensformen, die einen guten 
Menschen und eine intakte gesellschaft-
liche Ordnung ausmachen. In diesem 
Sinne ist auch das li eng verbunden mit 
einem anderen Begriff des Konfuzius, 
nämlich der Menschlichkeit. Anders 
als das nach innen gewandte ren wurde 
das li als nach außen gerichtete Praxis 
verstanden, auf deren Grundlage man 
in der Gesellschaft richtig handelt. So 
erklärt Konfuzius was die authentische 
Menschlichkeit ist: „sich selber zu 
unterwerfen und zu den Riten zu zu-
rückkehren“ (Legge 1960: 200ff.). Die 
26 interculture journa l  11/19 (2012)
Wichtigkeit der Riten lässt sich durch 
die Worte des Konfuzius klar verdeut-
lichen: 
„Nicht auf das schauen, was nicht den 
Riten entspricht. Nicht darauf hören, was 
nicht den Riten entspricht. Nicht davon 
reden, was nicht den Riten entspricht. 
Nicht das tun, was nicht den Riten ent-
spricht.“ (Legge 1960:250)
Für Konfuzius umfassen die Riten die 
Normen des richtigen sozialen Ver-
haltens und deshalb sollen aufrichtige 
Menschen sich angemessen nach den 
richtigen Riten richten. Die Befolgung 
der Riten bedeutete – durchgängig mit 
Nachdruck auf dem Gemeinschafts-
gedanken – die Verinnerlichung von 
Handlungen, wodurch der Betroffene 
einerseits in den Genuss des tröstli-
chen Gefühls der Tradition gelangte, 
andererseits aber auch seinen Schatz an 
Eindrücken und Erfahrung bereichern 
konnte.
Es ist auf dieser Grundlage zu erwäh-
nen, dass Konfuzius auch die besondere 
Rolle und die Wichtigkeit der Musik 
nachdrücklich betonte. Die Musik, 
die aus unterschiedlichen Tönen und 
Klängen besteht, so Konfuzius, emp-
fängt man nicht als störenden Lärm 
sondern als harmonische Melodie, denn 
die unterschiedlichen Töne wurden 
nach gewissen Regeln in eine bestimmte 
Reihenfolge zusammengestellt. So stellt 
die Musik ein perfektes Beispiel für die 
ideale Gesellschaft dar: die Mitglieder 
der Gesellschaft, die wie die Töne auch 
von Natur aus voneinander abweichen, 
sollen auch in eine richtige Ordnung 
gebracht werden. So trat Konfuzius für 
eine vornehme Gesellschaft ein, in der 
man sich immer bewusst bleibt, welche 
Personen höher oder niedriger ge-
stellt sind als man selbst. Er war davon 
überzeugt, dass die höchste soziale 
Ordnung zu erreichen sei, wenn man 
in der Gesellschaft auch seinen Rang 
genau kenne. Die Riten gaben, so glaubt 
Konfuzius, klare Anleitungen, welches 
Verhalten vom individuellen Menschen 
erwartet wurde und zwar abhängig von 
seiner Rolle und seinem Rang in der 
Gesellschaft. Die optimale hierarchische 
soziale Struktur von Konfuzius lässt sich 
in seinem berühmten Spruch exempli-
fizieren:
„Der Herrscher ist Herrscher und der 
Untertan ist Untertan. Der Vater ist 
Vater und der Sohn ist Sohn.“5 (Legge 
1960:256)
4. Konfuzius Lehren als 
ideologische Säulen des chi-
nesischen Kaiserreiches
Konfuzius hatte leider nicht viel Glück 
bei der Umsetzung seiner Ideen in 
die Praxis. Vermutlich kurz nach der 
Kompilation der Lunyü schrieb Sima 
Qian (ca. 145 v.Chr.-ca. 90 v.Chr.), 
der Vater der chinesischen Geschichts-
schreibung, die erste aber auch authen-
tischste Biographie des Meisters. In 
dieser Biographie wird Konfuzius im 
Grunde als ein Verlierer beschrieben, 
den keiner so recht brauchen konnte 
und der sich dem Appellieren an morali-
scher Kultivierung, der Überlieferung 
der Tradition und Wiederherstellung 
der Gesellschaftsordnung nur deswegen 
widmete, weil er trotz unermüdlichen 
Umreisens an den Fürstenhöfen des Rei-
ches niemanden fand, der ihn anstellen 
und seine Ideen umsetzten wollte (Sima 
1997:1947, Yang / Yang 1974:27ff.). 
Aus der Zeit der Han um 81 vor Chri-
stus ist die Aussage eines Großwürden-
trägers überliefert, der sagte: „Konfu-
zius war in der Lage eckig zu sein, aber 
nicht rund“ (Gale 1931:70). Damit ist 
gemeint, dass Konfuzius fixe Prinzipien 
hatte, sich aber nicht anpasste und des-
halb nicht weit kam. Nach chinesischer 
Vorstellung war das kein Kompliment.
Dennoch wurde Konfuzius um das 
Jahr vor Christus zum unbestrittenen 
Meister. Die Bedeutung des Konfuzius 
besteht für chinesische Literaten seit der 
Frühen Han-Dynastie (202 v. Chr. - 9 
n. Chr.) in der ersten Linie darin, dass 
er dieses politisch-moralische System 
entworfen hatte, in dem bestimmte Un-
terordnungs- und Hierarchieverhältnis-
se gelten und nicht angetastet werden 
sollen (Kramers 1986:754). Genau aus 
dieser Zeit stammten die Ursprünge 
der ersten Säule von Konfuzius Lehren, 
das berühmte Beamtenprüfungswesen 
(Kejü-Prüfungen). Unter den Han wur-
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de schon um 140 vor Christus erstmals 
der Zugang zur chinesischen Bürokra-
tie durch einigermaßen verbindliche 
Kriterien geregelt: Die Kenntnis einer 
kanonischen Schrift sowie ihrer Ausle-
gungstradition wurde als Voraussetzung 
für die Aufnahme in den Beamtendienst 
gesetzt (Yao 2000:84). Aber damals 
musste die Ausbildung nicht unbe-
dingt mit den Lehren des Konfuzius, 
so wie sie in dessen Gespräche nieder-
gelegt sind, zu tun haben. Erst im 7. 
Jahrhundert nach Christus wurde das 
Prüfungssystem wesentlich ausgebaut 
und im 10. Jahrhundert wurde es zu der 
dominierenden Rekrutierungsmethode 
der Staatsverwaltung. Es wurden alle 
drei Jahre stattfindende Palastprüfungen 
eingeführt, für die man sich mit zuvor 
abgelegten Präfektursprüfungen qualifi-
zieren konnte. Die besten Absolventen 
wurden auf eine kaiserliche Liste gesetzt 
und ihre Namen überall im Reich be-
kannt gemacht. Auf diese Absolventen 
warteten strahlende Karrieren. In den 
sieben Jahrhunderten zwischen dem 
13. Jahrhundert und dem Sturz des 
Kaiserreiches Anfang des 20. Jahrhun-
derts wurden ausschließlich nur die 
konfuzianischen kanonischen Schriften 
als Schulbuchtexte und Referenzen für 
die Prüfungen genehmigt. Dieses stark 
von Konfuzianismus geprägte Prüfungs-
wesen ist das Mittel gewesen, mithilfe 
dessen die Kenntnis der kanonischen 
Schriften in immer tiefere und breitere 
Bevölkerungsschichten verbreitet wer-
den konnte.
Eng mit diesem Phänomen verbunden 
ist die zweite Säule, nämlich der staat-
lich angeordnete Kult die volkstümliche 
Verehrung für Konfuzius. Bereits kurz 
nach dem Beginn des 2. Jahrhunderts 
vor Christus wurde ein kaiserliches Op-
fer dargebracht und somit begann  eine 
lange Tradition, innerhalb derer sich im 
Laufe der Jahrhunderte ein Staatskult 
für Konfuzius ausprägte. Im Jahr 37 
nach Christus belehnte der damalige 
Herrscher der Han-Dynastie einen 
Nachfahren des Konfuzius als Markgraf 
und ließ ihn dem Meister in seinem Na-
men Opfer bringen (Biallas 1981:55ff.). 
In den folgenden Jahrhunderten wurden 
dem Meister nach und nach immer 
höher posthume Titel verliehen und 
Konfuziustempel in der Hauptstadt und 
landesweit errichtet. Ab dem 14. bzw. 
15. Jahrhundert lässt sich diese Gege-
benheit erstmals physisch wahrneh-
men. In Anlehnung an buddhistische 
Vorbilder wurden Heiligengeschichten 
des Konfuzius, z. B. Bildergeschichten, 
in denen das Leben des Konfuzius 
illustriert und verherrlicht wurde, 
gedruckt und im Volk verbreitet (Yao 
2000:207f.). Im 18. Jahrhundert wurde 
der Geburtstag des Konfuzius (28. 
September, 551 v.Chr.) ermittelt und 
zum Nationalfeiertag erklärt, an dem im 
Konfuziustempel der Hauptstadt und 
seinen in allen Provinzen des Reiches 
existierenden Repliken große Zeremoni-
en und Verehrung geübt wurden. Damit 
sind Konfuzius und seine Lehren nicht 
nur in der Elite als verbreitete politische 
Heilslehren gesehen, sondern auch sehr 
stark in die Nähe der Religionen des 
Buddhismus und des Daoismus gerückt. 
Auf Befehl des Kaisers Yongzheng (r. 
1722-1735) wurde ein weitläufiger 
Kommentar verfasst und unter dem 
Namen des Kaisers veröffentlicht, aus 
dem am ersten und fünfzehnten jeden 
Monats in allen Städten des Reiches 
ein Kapitel den versammelten Beamten 
und Volk vorgelesen wurde (Biallas 
1981:62). Somit wurde der Kaiser selbst 
Verbeiter des Konfuzianismus und Er-
zieher des Volkes nach konfuzianischen 
Grundsätzen.
5. Konfuzianismus in der 
Feuerprobe der modernen 
Welt: Überleben und Wie-
derbelebung
Als schließlich in den letzten Jahrzehn-
ten des 19. Jahrhunderts die politische 
und wirtschaftliche Schwäche Chinas 
bei den Angriffen Europas und Japans 
offen zu Tage trat, waren die äußeren 
Stützen des Konfuzianismus vollends 
brüchig geworden und sein Sturz wenig-
stens in den extremsten Ausbildungen 
besiegelt: die alten Schulen und Prü-
fungssysteme in dem der Kaiser, seine 
Beamten und auch das ganze chinesi-
sche Volk fungierten und ebenso der 
Staatskult mussten abgeschafft werden. 
Mit dem Sturz der letzten Dynastie im 
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Jahr 1911 sanken auch Konfuzius und 
seine Lehren von ihren Höhen herab.
Am Ende des 19. Jahrhunderts began-
nen einige chinesische Reformer wie 
Yan Fu (1854-1921) und Zhang Taiyan 
(1869-1936) kritisch über die Probleme 
Chinas nach zu denken. Als sie sahen 
wie kläglich das eigentlich als Reich der 
Mitte angesehene China versagte, eini-
gen verhältnismäßig kleineren europä-
ischen Armeen Widerstand zu leisten, 
wiesen sie darauf hin, dass der wahre 
Grund für die eigene Schwäche Chinas 
darin liege, dass die konfuzianischen 
Lehren Spekulationen vorangetrieben 
haben, die den naturwissenschaftlichen 
Wissen und dem alltäglichen Leben 
wenig förderlich waren. Der Konfuzia-
nismus sei an allem Schuld und er sei 
ein Hindernis, welches einer Moder-
nisierung nach westlichem Vorbild im 
Wege stünde (Levenson 1958:109, Lin 
2011:438). „Zerschlagen den Konfu-
zius-Laden“ wurde zum Werbeslogan 
der liberalen Revolutionäre in der 
Bewegung des Vierten Mai (1919). Die 
kaiserlichen Beamtenprüfungen wurden 
zum Beginn des 20. Jahrhunderts aufge-
hoben und zu einem modernen, west-
lichen System modernisiert. Zur selben 
Zeit wurde auch der staatliche Kult des 
Konfuzius aufgegeben. Anstelle einer 
Ausbildung in kanonischen konfuzia-
nischen Schriften standen nun Natur-
wissenschaften und Fremdsprachen auf 
dem Lehrplan. Auch die Konfuziustem-
pel, in denen volkstümliche Verehrung 
des Konfuzius für Jahrhunderte geübt 
wurde, wurden im Laufe des 20. Jahr-
hunderts aufgegeben und in Museen 
oder Speicher umgewandelt.
Als die Kommunisten am Ende des 
Bürgerkrieges 1949 an die Macht ka-
men, standen sie vor der Aufgabe, sich 
Gedanken zu machen, wie sie sich zum 
konfuzianischen Erbe Chinas stellen 
sollten. Doch als die Kulturrevoluti-
on im Jahr 1966 ausbrach, wurde die 
Antwort ganz klar: Die veralteten und 
feudalen Lehren des Konfuzius sollten 
durch Marxismus-Leninismus ersetzt 
werden. In einer bizarren Kampagne 
wurde zu Beginn der 1970er Jahren der 
in Ungnade fallende, designierte Nach-
folger von Mao, Lin Biao (1907-1971), 
der unter nach wie vor ungeklärten 
Umständen auf einem heimlichen Flug 
in Richtung Sowjetunion abgestürzt 
und umgekommen war, mit Konfuzius 
gleichgesetzt (Wu 1983:26ff., Chin 
2009:11). So wurde Konfuzius nicht 
nur an der Schwäche Chinas vor den 
westlichen Mächten schuldig, sondern 
er wurde auch  als Antirevolutionär 
gegen den Kommunismus angesehen. In 
Folge dessen wurden Konfuzius-Statuen 
zerstört und Konfuzius-Comics, die den 
Bildergeschichten des 15. Jahrhunderts 
trotz ihrer Verzerrung in erstaunlicher 
Weise ähneln, erschienen. Nur, dass in 
ihnen der Meister nun als Sklavenhalter 
präsentiert und seine Philosophie als 
klassengebunden verunglimpft wurden.
Dies ist natürlich nur eine Seite der 
Geschichte. Die Nabelschnur zwischen 
der konfuzianischen Tradition und dem 
modernem China, als auch moderne 
Ostasien, kann nicht leicht durchtrennt 
werden. Verschiedene Elemente des 
konfuzianischen Erbes, in welcher Form 
auch immer, sind in der Gegenwart 
immer noch erhalten, die entweder in 
nationalistischen und kommunistischen 
Lehren und Grundsätzen zu entdek-
ken sind oder implizit in der zugrun-
de liegenden gesamten Struktur der 
chinesischen Gesellschaft ausgeblendet 
sind (Levenson 1958:126ff.,135). Der 
Zusammenhang zwischen Sun Yat-sens 
„Drei Prinzipien des Volkes“ (sanmin 
zhuyi) und der konfuzianischen Version 
des Grand-Einheit-Gesellschaft ist so 
stark, dass es kaum bestritten ist, dass 
die Erstere zu einem gewissen Grad eine 
Folge des Letzteren ist. Die Kommu-
nisten, auf der anderen Seite, waren 
so tief von der konfuzianischen Moral 
inspiriert, dass David Nivison sogar 
argumentiert, dass sich die chinesische 
kommunistische Ethik und der Konfu-
zianismus schon von Anfang an nicht 
voneinander unterschieden werden 
konnten (Nivison 1972).
Die letzten drei Jahrzehnte stellten eine 
Phase der Rehabilitation des Konfu-
zius dar: Im Jahr 1984 wurde in seiner 
Heimat Qufu, vor einer großen Zahl 
geladener ausländischen Gäste, eine 
neue Konfuziusstatue aufgestellt, die als 
Nachfolger für die während der Kultur-
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revolution zerstörte alte Statue dienen 
sollte. Im Jahr 1985 wurde ein nationa-
les Institut für Konfuziusforschung in 
Peking gegründet und seitdem treffen 
sich da in regelmäßigen Abständen 
Wissenschaftler, die aus verschiedenen 
Anlässen über das Konfuzianische Erbe 
diskutieren. Die achtziger Jahre sind 
gleichzeitig die Zeit, in der sich die wirt-
schaftlichen Erfolge der Tigerstaaten 
(Hong Kong, Taiwan, Korea, Singapur) 
und China, die über einen ausgeprägt 
konfuzianischen Hintergrund verfügen, 
immer auffälliger manifestieren und 
auch zunehmend die Aufmerksamkeit 
der Welt auf sich zieht. So haben einige 
Forscher begonnen, den Konfuzianis-
mus als einen der Gründe für diesen 
Erfolg auszumachen.6
Die Kombination von konfuzianischen 
Werten und modernen Qualitäten 
schafft in China einen neuen Titel für 
die Führungskräfte in der Wirtschaft: 
Die Unternehmer werden als „kon-
fuzianische Unternehmer“ (rushang) 
ausgezeichnet, dafür, dass sie in dem 
Wirtschaftsleben konfuzianische Werte 
wie Menschlichkeit, Aufrichtigkeit und 
Wahrhaftigkeit zeigen (Lin 2011:439). 
Das einst abgeschaffte konfuzianische 
Bildungssystem ist wieder auf dem 
Vormarsch: Nach einer Pause von fast 
einem Jahrhundert werden in China die 
Beamtenprüfungen in einer neuen Form 
wieder aufgenommen, als Mittel für die 
Rekrutierung der Staatsbeamten (Yao 
2000:276ff.). Selbstverständlich sind 
alle diese Institutionen nun vielmehr 
von den westlichen bzw. universellen 
Ideen geprägt, aber die Wiederbelebung 
von Konfuzius und seine Lehren sind 
eindeutig spürbar.
6. Fazit und Ausblick
So wie das Christentum die westliche 
Kultur und Ethik beeinflusst hat und 
heute immer noch beeinflusst, so wirken 
die Lehre des Meisters Kong im ostasia-
tischen Kulturraum seit mehr als 2000 
Jahren. Ein ganz anderes China und ein 
ganz anderes Volk bringt uns Konfu-
zius und seine Schule. Es ist wahr, dass 
niemand sich näher mit China befassen 
kann ohne Konfuzius, dem größten 
Mann Chinas und dem berühmtesten 
Chinesen der Welt, seine besondere 
Aufmerksamkeit zuzuwenden. Aber 
der Begriff Konfuzianismus wird heute 
zumeist in stark ausgeleierter Form 
verwendet. Oft machen sich Anhänger 
der konfuzianischen These nicht mal 
die Mühe, die jeweilige Qualität in 
konfuzianischen Texten tatsächlich zu 
verordnen und vor allem nicht sich Ge-
danken zu machen, ob nicht äquivalente 
Ideen ganz genauso in christlichen oder 
muslimischen Texten zu finden wären.7 
So fasst es beispielsweise Tu Wei-Ming, 
Professor für die Kultur Chinas an 
der Harvard University und einer der 
wichtigsten Apologeten des moder-
nen Konfuzianismus, folgendermaßen 
zusammen:
„Bei ihrer Sondierung der geistigen 
Orientierungsgrundlagen, die den 
Industrienationen Ostasiens gemeinsam 
sind, haben Historiker, Philosophen und 
Religionswissenschaftler eine Anzahl 
erstaunlich allgemeingültiger Grund-
haltungen festgestellt. Hierzu zählt das 
Konzept des Selbst als Zentrum aller 
Beziehungen, ein Gefühl für Vertrau-
ensgemeinschaften ähnlich der Familie, 
die Bedeutung eingefahrener Rituale im 
Alltagsleben, das Primat der Erziehung 
bei der Charakterbildung, die Bedeutung 
exemplarischer Führerpersönlichkeiten in 
der Politik, die Abneigung gegen Zivil-
prozesse sowie die Betonung des Konsensus 
und der Selbstkultivierung. Das Wert-
system, das diesen Punkten offensichtlich 
noch am ehesten entspricht, ist allgemein 
unter dem Namen ‘konfuzianische Ethik’ 
bekannt.“ (Tu 1990:43)
Von einer ganz anderen Seite als von der 
Wertediskussion aus sollten Bedenken 
kommen, ob nicht in den Lehren des 
Konfuzius mehr Kräfte stecken, als sich 
westliche Beobachter jahrhundertelang 
vorstellen konnten: Der volkstümliche 
Glaube an die spirituelle Kraft Konfu-
zius und seine Einflüsse auf die heutige 
Gesellschaft ist nicht gebrochen. Die 
Führung in Peking scheint gegen diese 
Umtriebe nichts zu haben, denn ihre 
Förderung verspricht Legitimation, da 
chinesische, traditionelle Kultur ein we-
sentliches Element ist, das an die Stelle 
marxistisch-leninistischer Ideologie 
treten kann. So lässt es sich nicht schwer 
verstehen, warum Chinas Staatspräsi-
dent Hu Jintao 2004 das Schlagwort 
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„harmonische Gesellschaft“, das direkt 
auf Konfuzius Appell an einer vorbild-
lichen Gesellschaft der Menschheit 
zurückzuführen ist, als Zukunftsversion 
der chinesischen Gesellschaft ausgeru-
fen hat. Ein völliger Verzicht Chinas 
auf Sozialismus bzw. Kommunismus 
gilt äußerst unwahrscheinlich, aber es 
ist unbestritten, dass die Lehren von 
Konfuzius in dem politischen Leben 
und den Modernisierungsprozess Chi-
nas immer mehr an Gewicht gewinnen 
werden. Der umfangreiche Einfluss der 
Lehren des Konfuzius bleibt im heuti-
gen China immer inhärent und so wird 
die chinesische Gesellschaft und die 
kulturelle Identität der Chinesen auch 
in der Zukunft weiter von dem alten 
Meister geprägt.
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Endnoten
1. Eine hintergründige Studie zu den älte-
ren, chinesisch philosophischen Weisheiten, 
die zum Teil als ideologische Grundlage 
des Konfuzianismus diente, ist Yuri Pines, 
Foundations of Confucian Thought. Intel-
lectual Life in the Chunqiu Period, 722-453 
B.C.E.. Honolulu: University of Hawai’i 
Press 2002.
2. Im Gegensatz zu Religionsstiftern 
anderer Kulturen wissen wir nicht viel von 
Konfuzius, bis auf Geburts- und Todestag. 
Für eine ausführliche Debatte über die per-
sönlichen Daten des Konfuzius, siehe Franz 
Xaver Biallas, Konfuzius und sein Kult. New 
York und London: Garland Publishing 
1981, S. 117; E. Bruce Brooks und A. Taeko 
Brooks, The Original Analects. Sayings of 
Confucius and His Successors. New York: Co-
lumbia University Press 1998, S. 263-264.  
3. Neuere Forschungen bestätigen einen 
Verdacht, der schon von traditionellen 
Gelehrten geäußert worden ist, nämlich 
dass nur ein größeres Kernstück von ca. 
50-75% des Lunyü tatsächlich auf die Zeit 
von Konfuzius zurückgehen kann, während 
der zweite Teil, Kapitel 11 bis 20, erst in 
den kommenden Jahrhunderten hinzuge-
wachsen ist. Vgl. Brooks und Brooks, The 
Original Analects, S. 201-203.
4. Für eine englische Übersetzung der 
Reden von Konfuzius in Lunyü, siehe James 
Legge, The Chinese Classics, Bd. 1, S. 213-
215.
5. Für diesen Satz aus dem Lunyü gibt es 
allerdings andere Übersetzungsmöglichkei-
ten, die auf unterschiedlichen Interpreta-
tionen basieren. Für die anderen Versionen 
der Übersetzung, siehe u. a. Arthur Waley, 
The Analects of Confucius. London: George 
Allen & Unwin Ltd. 1938, S. 166; Edward 
Slingerland, Confucius Analects: With 
Selections from Traditional Commentaries. 
Indianapolis / Cambridge: Hackett Publish-
ing Company 2003, S. 130.
6. Unter anderen z. B. Roderick MacFar-
quhar, Kent Calder, Roy Hofheinz Jr. und 
Ezra Vogel.
7. Eine Ausnahme bildet das Buch von 
Galia Patt-Shamir, To Broaden the Way. 
A Confucian-Jewish Dialogue. Oxford: 
Lexington Books 2006; ein tiefgreifendes 
Werk über die Idee und Werte der konfuzia-
nischen und jüdischen Traditionen.
